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Resum
La teologia catòlica ha de dur a terme una reflexió teològica sobre el lloc salvífic d’Israel en el marc 
de l’única economia de la revelació que troba en Crist, mitjancer, la seva plenitud. La raó última 
d’aquesta preocupació rau en la naturalesa mateixa de l’Església i en la seva autocomprensió. L’Antic 
o Primer Testament i l’aliança són part substancial de la història de la salvació de Déu. Aquesta his-
tòria culmina en la nova aliança de Jesús, de la qual brolla el poble messiànic que és l’Església 
apostòlica, la qual plasma la revelació plena del Crist en els escrits del Nou Testament, segona part 
de la Bíblia cristiana. Des d’un punt de vista teològic, Israel no pot quedar al marge de l’Església ja 
que, ell també, és «Església de Déu» (LG 9). D’altra banda, reprenent Rm 9,1-5, queda clar que si el 
Crist és d’Israel, això vol dir que Israel és part tangible del cristianisme i que l’Església continua allò 
que fou donat al poble d’aliança. Cal remetre’s una vegada més a la posició d’Ireneu, per al qual 
«l’economia de la seva encarnació (de Jesús) es realitza entre els jueus, i aquell qui, baixant del cel 
naixerà de Jacob i del llinatge jueu, s’ha sotmès a aquesta economia» (Epideixis 58). 
Paraules clau: Israel, aliança, història de la salvació, Jesucrist, Església.
Abstract
Catholic theology needs to engage in theological reflection on the salvific place of Israel within the 
unique economy of the revelation which finds in Christ, as mediator, its fullness. The ultimate reason 
for this concern resides in the very nature of the Church and its self-understanding. The Old, or First, 
Testament and the covenant are a substantial part of the history of God’s salvation.  This history cul-
minates in the new covenant of Jesus, from whom stems the Messianic people who make up the 
apostolic Church, which gives form to the full revelation of Christ in the writings of the New Testament, 
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the second part of the Christian Bible. From a theological point of view, Israel cannot remain at the 
outer border of the Church, since it, too, is ‘the Church of God’ (LG 9). Furthermore, taking Rom. 9.1-5, 
it is clear that if Christ is of Israel then this means that Israel is a tangible part of Christianity and that 
the Church continues what was given to the people of the covenant. We need adopt once more the 
position of Irenaeus, for whom ‘the economy of his [Jesus’] incarnation is realized among the Jews and 
he who, coming down from heaven, was born of Jacob and of Jewish lineage, submitted to this eco-
nomy’ (Epideixis 58).
Keywords: Israel, covenant, history of salvation, Jesus Christ, Church.
La Bíblia cristiana resulta d’unir la Bíblia hebrea i els escrits pròpiament cris-
tians, anomenats «Nou Testament». El cristianisme és, doncs, una realitat que 
brolla de la religió d’Israel i que ben aviat, ja al decurs del segle I, se’n va dis-
tanciant i inicia un camí divers.1 Tanmateix, és irrefutable que el món de Jesús 
és el món del judaisme palestinenc del primer terç del segle I i que els docu-
ments cristians són incomprensibles sense tenir en compte el seu humus jueu, 
tant el de Palestina com el de la Diàspora mediterrània. La recerca exegètica 
de les darreres dècades, particularment la recerca sobre el Jesús històric, ha 
posat en evidència l’arrelament irrompible del cristianisme del Nou Testament 
en el judaisme del Segon Temple i el que segueix la seva destrucció.
No és, però, l’objecte d’aquest estudi analitzar la problemàtica històrica que 
determina les relacions entre judaisme i cristianisme i allò que ha estat anome-
nat «the parting of the ways», la divisió de camins entre l’un i l’altre.2 Cert que 
aquest concepte no es pot aplicar de manera absoluta, ja que el distanciament 
entre jueus i cristians varià molt segons els llocs i les èpoques, fins que en els 
segles IV-V es convertí en pugna i competició, amb un cristianisme cada vegada 
més majoritari i amb tendències antijueves, correspostes des del costat jueu 
amb diatribes anticristianes. Tanmateix, ja en el segle II les controvèrsies teolò-
giques sobre la messianitat de Jesús, els seus orígens, la seva vida, la seva pre-
dicació i la seva mort impliquen, per part jueva, una praxi d’indiferència i 
l’eventual ús d’una dialèctica de tons incisius: la resposta habitual del judaisme 
al cristianisme esdevé el silenci. Tanmateix, davant el fet incontestable que, 
amb Pau i els altres missioners cristians en medi hel·lenístic, la Bíblia jueva en 
1.  Els estudis sobre les relacions entre judaisme i cristianisme en el segle I són abundants. Vegeu 
el llibre col·lectiu, editat per D. MARGUERAT, Le déchirement. Juifs et chrétiens au premier siècle 
(Le Monde de la Bible 32), Genève: Labor et Fides 1996.
2.  La darrera obra clàssica sobre el tema és la de J. D. G. DUNN, The Parting of the Ways between 
Christianity and Judaism and Their Signifi cance for the Character of Christianity, Londres: 
SCM 22006.
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llengua grega, coneguda com la versió dels Setanta, passa a ser la Bíblia cris-
tiana i els Salms són adoptats com pregària cristiana sense cap mena de restric-
ció, apareixen les noves versions gregues de l’Antic Testament (Àquila, Símmac 
i Teodoció). Aquestes versions, totes elles d’inicis del segle II, són fetes des d’una 
estricta literalitat en relació al text hebreu i reflecteixen la resposta rabínica al 
cristianisme. El segle II veurà l’emergència d’una potent apologètica cristiana, 
de tons diversos, pensada com resposta al món grecoromà però sobretot al món 
jueu, enmig d’una dialèctica de confrontació amb el judaisme.3
1. LES POSICIONS DE LA TEOLOGIA CRISTIANA DEL SEGLE II EN RELACIÓ A L’ALIANÇA
1.1. L’harmonia imperfecta de les aliances: Ireneu de Lió
La lectura tipològica de l’Antic Testament a partir de premisses cristològiques 
ja s’inicia en el Nou Testament. Les cartes de Pau i la carta als Hebreus en són 
un bon exemple. Però també es mouen en la mateixa direcció els relats evan-
gèlics, que intenten presentar l’itinerari terrenal-celestial de Jesús com 
un compliment d’allò que Déu havia anunciat en l’Escriptura. Igualment, 
en un escrit cristià coetani als documents del Nou Testament, com és la Pri-
mera carta de Climent, de finals de segle I, l’Antic Testament esdevé un autèn-
tic arsenal de tipologies, que l’autor empra sense cap rubor. La confrontació 
antijueva, que ja apunta en els evangelis de Mateu i Joan, ambdós relacionats 
amb Síria, sembla absent de la Primera carta de Climent, que es mou en un 
ambient romà. Però en aquest escrit, a diferència de Rm 9-11, no hi apareix 
cap reflexió teològica sobre l’elecció i el destí d’Israel. 1Cl esmenta una gran 
quantitat de figures veterotestamentàries amb finalitats exemplars i morals. 
Aquest escrit defineix els cristians com «heretat escollida» (eklogês meros) 
(c. 29) i ho justifica citant, entre d’altres, Dt 32,8-9, text que es refereix a Israel 
com «porció de la seva herència». L’apropiació de la Bíblia jueva es fa amb 
tota naturalitat, com bé cristià propi i sense que l’Antic Testament sigui inter-
pretat de manera forçada. La pregunta sobre la ubicació historicosalvífica 
d’Israel no mereix l’atenció especial de l’autor. Abraham és «el nostre pare» 
(31,2) (vegeu igualment Ac 7,2; Rm 4,1.12; Ja 2,21) i els qui creuen en Crist 
són del llinatge d’Abraham. De Jacob prové «Jesús, el Senyor, segons la carn» 
(32,2) (vegeu igualment Rm 9,5). Ens trobem en una tessitura semblant a la 
3.  Sobre el tema, vegeu Judith M. LIEU, Image and Reality. The Jews in the World of the Christians 
in the Second Century, Edinburgh: T & T Clark 1996
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de la Carta als Romans, tot i que, com hem dit, 1Cl no reprèn la reflexió teo-
lògica paulina sobre Israel que es troba en Rm 9-11. 
La primera consideració teològica d’Israel sota la perspectiva d’una har-
monia de les dues aliances apareix de manera breu en Ireneu, a l’interior de 
la categoria dominant d’economia de la salvació. Ireneu es preocupa, més 
aviat de manera tangencial, per la comprensió del lloc teològic d’Israel en 
l’ara i en l’aquí de l’Església cristiana i ho fa sobretot en la seva obra «Demos-
tració (Epideixis) de la predicació apostòlica». L’objectiu principal del bisbe 
de Lió, al qual dedicarà els cinc volums de l’Adversus Haereses, la seva obra 
fonamental, és la fonamentació teològica del cristianisme davant el repte for-
midable que representa el gnosticisme del seu temps, que elabora unes exege-
sis profundament al·legòriques dels primers capítols del llibre del Gènesi, del 
tot allunyades del judaisme rabínic però amb connexions amb el judaisme 
místic —heterodox per al judaisme dels mestres de la Llei, majoritari en el 
segle II—. 
Per a Ireneu la lluita contra el gnosticisme cristià, sobretot el valentinià 
(representat per Ptolemeu de Roma i Marc el Mag de la Gàl·lia Lugdunense), 
passa en bona part per la revaloració de l’únic Déu en tant que creador i el 
refús de la doctrina gnòstica que feia autor de la matèria creada un déu infe-
rior, el déu de la Llei i de l’Antic Testament. Ireneu afirma decididament una 
única revelació divina que s’expressa progressivament en els dos testaments: 
l’Antic és provisionalitat i preparació, mentre que el Nou és definitivitat i ple-
nitud. Ambdós testaments formen un únic designi salvador, que es desplega 
en diverses economies o intervencions salvadores orgànicament articulades. 
Aquestes intervencions culminen en la revelació de Déu en la persona de 
Jesús, el Crist, el nou Adam, que és el Logos encarnat. Però l’acció del Logos 
discorre per tot l’Antic Testament, començant per la plasmació del primer 
home, obra de les dues «mans» de Déu, el Logos i l’Esperit Sant. Per tant, la 
història d’Israel no està sota el domini opressor del déu dolent, com Marció 
proclamava, sinó que es troba sota la cura d’un Déu que es compadeix i col-
peix alhora. Més encara, tota la creació participa de l’obra salvadora de l’ésser 
humà, ja que ha sortit i és sostinguda per les «mans» de Déu. En la teologia 
d’Ireneu, la Trinitat es fa present i actua en el conjunt de la història de la sal-
vació. 
D’altra banda, en la «Demostració (Epideixis) de la predicació apostòlica», 
escrita després del 189 dC, la presència de l’Israel històric caracteritza la pri-
mera part de l’obra, la part expositiva (cc. 3-42a). L’obra comença amb la 
creació per obra del Fill-Logos i l’Esperit, continua amb la seva revelació a 
Moisès (Ex 3!) i als profetes i culmina amb l’encarnació del Logos. L’obra 
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salvífica del Logos és possible gràcies a l’obediència de Jesús —en contrapo-
sició amb la desobediència d’Adam (paral·lela a la relació contraposada de 
Maria i Eva!)—, en el qual es compleixen les promeses fetes a Abraham i a 
David (cc. 35-37). Ara bé, en Jesús hi ha uns elements de discontinuïtat (el 
naixement virginal i la mort i la resurrecció) (cc. 38-39), sense la fe en els 
quals és impossible accedir a la salvació. La segona part de l’obra, la part 
demostrativa (cc. 42b-97), explica com les profecies veterotestamentàries es 
refereixen a Crist. Seguint l’esquema promesa-compliment, Ireneu recorre a 
un gran nombre de perícopes de l’Antic Testament, les llegeix cristològica-
ment i les aplica a la preexistència de Jesús (cc. 43-51), a la seva encarnació, 
mort, resurrecció i ascensió (cc. 52-85) i a la missió dels apòstols entre els 
pagans (cc. 86-97).4 En resum, l’Antic Testament esdevé «prova» de la veraci-
tat d’allò que vindrà després.
Ireneu subratlla amb força la judaïtat de Jesús, «de la nissaga d’Abraham» 
(35) i del «llinatge de David» (36) però alhora —i aquí rau la seva singulari-
tat— fill de la Verge. Aquesta verge és «provinent de David» i el seu fill «regna 
en la casa de David» (36). El naixement virginal assenyala, doncs, la disconti-
nuïtat de Jesús en relació als altres descendents de David i la diferència subs-
tantiva entre els qui creuen en Jesús i els qui no hi creuen. Seguint Pau (vegeu 
Rm 9,30-31), Ireneu equipara aquestes dues respostes, respectivament, als 
pagans i als jueus.5 Però comenta que la nova aliança va ser inaugurada 
«també per als pagans» (Epideixis 91), rememorant així la doble provinença 
dels membres de l’Església, sobretot en els seus inicis (vegeu Rm 9,24). 
Finalment, en els cc. 95-96 de l’Epideixis o Demostració, Ireneu argumenta 
sobre la necessitat d’incorporació dels pagans atesa la gran quantitat de 
pecats comesos pel «poble incrèdul», tant en l’antiga economia (adoració dels 
ídols, mort dels profetes, falses profecies) com en la nova (preferència de Bar-
rabàs al Fill de Déu, preferència del Cèsar al rei etern) (vegeu 1Te 2,15: «els 
jueus, aquells mateixos que van matar Jesús, el Senyor, i els profetes»). Ireneu 
conclou: «per això Déu ha decidit donar la seva heretat als pagans sense seny» 
(Epideixis 95) (vegeu Mt 21,43: «el Regne de Déu us serà pres i serà donat a 
un poble que el faci fructificar»). Això no vol dir que els jueus no hagin escol-
tat en absolut la predicació apostòlica. Ireneu argumenta a partir de Pau, el 
4.  No es pot descartar que en la segona part de l’Epideixis Ireneu faci servir un fl orilegi, ja 
existent, de fragments bíblics referits a Crist. Vegeu C. MORESCHINI – E. NORELLI, Storia della 
letteratura cristiana antica greca e latina, I: Da Paolo all’età costantinana, Brescia: Morcelliana 
1995, pp. 336-337. 
5.  En temps d’Ireneu la missió judeocristiana en comunió amb l’Església apostòlica és pràctica-
ment inexistent. Es pot dir que tots els cristians provenen del paganisme. 
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qual, adreçant-se als jueus, no havia d’ensenyar-los a abstenir-se de fer al mal 
al proïsme ja que, instruïts com estaven en la Llei de Moisès, prou que conei-
xien que no s’han de transgredir els manaments del decàleg. Tanmateix, afir-
ma Ireneu, «els circumcisos no posaven en pràctica les paraules (els mana-
ments) de Déu perquè les menyspreaven» (Adversus Haereses IV,24,1). El 
menyspreu és de l’ordre de la praxi: com es llegeix en Rm 2,8, la causa contra 
els jueus és que han estat «rebels a la veritat i dòcils a la injustícia».
Ireneu emfasitza que la Llei, pròpia de «la sinagoga» (Epideixis 94), ja no 
és necessària: «no necessitem la Llei com a pedagog» (96) (vegeu Ga 3,24-25: 
«la Llei ens ha fet de guia [pedagog] vers el Crist... però ara que la fe ha arri-
bat, ja no depenem de cap guia [pedagog]»). Ireneu justifica la seva afirmació 
sobre la inutilitat de la Llei en el cas dels cristians basant-se en el fet que 
aquests es comporten, segons ell, amb «justícia i honestedat», «parlen amb el 
Pare» i són «com infants sense malícia»; per això no necessiten els mana-
ments de la Llei (Epideixis 96). Es tracta d’una argumentació d’índole moral 
que cal contextualitzar en una comunitat cristiana, la de Lió, que acabava de 
sortir, victoriosa i enrobustida, d’una sagnant persecució.
En resum, Ireneu, a diferència de Justí, no contraposa el poble jueu i l’Es-
glésia cristiana —tot i que compara l’Església i l’«antiga sinagoga» (Epideixis 
94)—, però no s’està de mostrar la inutilitat de la Llei (els cristians van molt 
més enllà en el compliment d’aquesta) (96) i el fracàs d’Israel, el qual ha quedat 
atrapat en la negació dels profetes i, sobretot, en el refús de Jesús, el Fill de 
Déu (95). Resten la profecia i el seu valor de preparació de cara al compliment, 
en Jesús, de l’únic designi de Déu. La història d’Israel, tal com passava amb la 
Primera carta de Climent, és paradigmàtica i té consistència en la mesura que 
dins d’ella hi intervé el Logos, el qual l’orienta cap a l’encarnació en Jesucrist.
1.2. Continuïtat d’Escriptures i contraposició d’aliances: Justí màrtir
La primera teologia cristiana sobre Israel elaborada després dels escrits del 
Nou Testament és la de Justí de Roma o de Neàpolis (Samaria), martiritzat a 
Roma vers el 165 dC. Aquesta teologia, que s’articula fonamentalment amb 
materials trets de l’Antic Testament i dels evangelis sinòptics —les cartes de 
Pau, concretament Rm 9-11, en són gairebé absents—,6 es troba fonamental-
6.  La raó n’és la diversa consideració normativa que Justí atorga a les cartes de Pau en relació 
a l’Escriptura, concebuda com profecia, i als evangelis o memòries del Senyor, vistos com 
compliment.
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ment en el Diàleg amb el jueu Trifó (obra escrita vers l’any 160). La seva tesi de 
partença és la continuïtat entre l’Antic Testament i el cristianisme i la contra-
posició entre aquest i el poble jueu. La conseqüència n’és que el veritable 
continuador de la revelació veterotestamentària és el cristianisme —i no el 
judaisme rabínic, coetani, d’encuny fariseu. Aquesta ja és, d’alguna manera, 
la posició de l’evangeli segons Mateu, en el qual l’Església cristiana és presen-
tada com l’alternativa jueva al judaisme fariseu, encarnat pels rabins poste-
riors a la destrucció de Jerusalem.7 La justificació de la posició de Justí ve de 
la presumpció que les Escriptures jueves ja no pertanyen als jueus sinó que 
són de fet patrimoni cristià. Per tant, tal com es constata en la Primera Apo-
logia (cc. 30-53), Justí considera que les profecies de l’Antic Testament són 
l’argument racional més important (!) per tal de mostrar als pagans, concre-
tament, als seus filòsofs, la veritat del cristianisme.
Per a Justí l’Antic Testament és plenament cristià, és l’autèntica Escriptura 
cristiana, però el text veterotestamentari ha de ser distingit d’Israel, el poble 
que practica la Llei de Moisès —una Llei que ja no pot ser compresa de manera 
literal i històrica— i que no creu en Crist i que, per tant, ha perdut les prerro-
gatives historicosalvífiques derivades de l’aliança. Segons Justí, les figures de la 
Llei de Moisès anuncien el Crist, particularment Josuè, el nom del qual és el 
mateix que el de Jesús (vegeu, per exemple, Diàleg 40.132), però la duresa de cor 
impedeix als jueus d’entendre les profecies divines (vegeu Diàleg 105.133). 
Aquests, de fet, tenen una sola sortida: ««creure que Jesús és el Messies de Déu» 
–aquesta és la frase que tanca el llibre (c. 142; vegeu igualment el c. 137).
El c. 11 de l’obra constitueix un bon resum de la posició de Justí. La fe en 
un únic Déu agermana jueus i cristians («no hi ha un Déu per a nosaltres i un 
altre Déu per a vosaltres»). És el «Déu d’Abraham, d’Isaac i de Jacob» (com-
pareu Mc 12,26 i par. amb Ex 3,6, text que és citat en Mc 12,26), si bé els 
cristians no confien en aquest Déu «a través de Moisès o a través de la Llei». 
Per a ells l’accés a Déu per la fe es fa a través de Crist, que és «la llei eterna i 
definitiva» (Diàleg 11).
Per tant, s’estableix una contraposició («llei contra llei», afirma Justí) (Dià-
leg 11) entre la Llei promulgada a l’Horeb, «vella i que pertany tan sols als 
jueus», i «la llei definitiva», «l’aliança més important de totes», la «nova alian-
7.  Vegeu el meu article «Israël et l’église dans l’évangile de Matthieu», en P. LAMPE – M. MAYORDO-
MO – M. SATO (eds.), Neutestamentliche Exegese im Dialog. Hermeneutik - Wirkungsgeschichte - 
Matthäusevangelium, FS Ulrich Luz, Neukirchen-Vluyn: Neukirchener 2008, pp. 167-181. 
(= A. PUIG, Estudis de Nou Testament [Col·lectània Sant Pacià 108], Barcelona: Facultat de 
Teologia de Catalunya 2014, pp. 187-201).
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ça» (vegeu Jr 34,31-32), «eterna» (vegeu Jr 32,40; 50,5), «que és per a tots, 
universal» (Diàleg 11). La Llei de l’Horeb i l’aliança subsegüent han quedat, 
doncs, «anul·lades» en benefici de l’aliança que ha vingut després i que repre-
senta el punt final de l’aliança prèvia: es tracta de la «nova aliança», la que ha 
vingut per «Jesucrist, que fou crucificat».
Les conseqüències historicosalvífiques del plantejament de Justí són dues. 
D’una banda, des del punt de vista cristològic, Justí subratlla que «ell (Jesucrist) 
és la nova llei i la nova aliança i l’esperança» dels qui provenen de cada nació 
(Diàleg 11). D’altra banda, des del punt de vista eclesiològic, «nosaltres» (els cris-
tians), originaris de diverses nacions, són «l’Israel espiritual i veritable» (vegeu 
també el c. 123). Els qui creuen en Crist són, doncs, «el llinatge (autèntic) de 
Judà, Jacob, Isaac i Abraham» (cc. 119.120). Evocant Rm 4, Justí subratlla que 
allò que fou comptat a Abraham com justícia va ser la fe, no la circumcisió.
En resum, Justí no desqualifica les prescripcions de la Llei, com farà la 
Carta de Bernabé, però les realitats de l’antiga aliança (circumcisió, dissabte, 
delmes) ja no poden ser enteses literalment sinó que, amb la vinguda de Crist, 
han de ser interpretades espiritualment. De manera semblant, els esdeveni-
ments i les profecies de l’Antic Testament han de ser llegits en sentit figurat i 
cristològic, ja que uns i altres proven d’aquesta manera que Jesús és el Mes-
sies promès (vegeu Diàleg 47-108). En canvi, l’aliança de Déu amb Israel perd 
la seva validesa ja que el poble jueu s’ha negat a creure en Jesús, el Crist.
1.3. La desqualificació de l’aliança amb Israel: Carta de Bernabé
L’escrit cristià del segle II més virulent contra el judaisme és la Carta de Ber-
nabé. Aquest text, probablement, no cita el Nou Testament, però duu a terme 
una veritable operació d’«expropiació» de l’Antic Testament negant-ne tota 
validesa si no és exclusivament la cristiana.8 L’autor d’aquesta obra pseudòni-
ma, escrita no abans del 140 dC a Síria o Egipte, parteix de dos principis que 
aplica de manera insistent i absoluta: a) els jueus s’han fet immediatament 
indignes de la Llei i de l’aliança que Déu els havia donat al Sinaí a través de 
Moisès i és amb tota justícia que l’aliança ha passat als cristians mitjançant la 
passió de Crist; b) els únics que posseeixen la interpretació justa de l’Antic 
Testament són els cristians, els quals la interpreten en un sentit espiritual i 
al·legòric i no en sentit literal, que és un sentit del tot inadequat.
8.  El terme «expropiació» és usat en MORESCHINI – NORELLI, Storia della letteratura cristiana an-
tica, I, 191. 
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A partir d’aquests dos pressupòsits l’autor té camp obert per a efectuar, 
sense massa miraments, una apropiació cristiana total de l’Antic Testament. 
La Carta desautoritza secament els autors cristians que afirmen que «l’aliança 
és d’ells [dels jueus] i és nostra [dels cristians]» (4,6). I continua: «És nostra, 
certament. Però ells la van perdre completament (eis telos) després d’haver-la 
rebuda de Moisès» (4,7). La prova que addueix l’autor és que Déu diu a Moi-
sès que baixi «de pressa perquè el teu poble s’ha pervertit» (Ex 32,6). Moisès 
esmicola les taules de la Llei que havia baixat del Sinaí i, d’aquesta manera, 
diu la Carta, «l’aliança d’ells es va fer miques (synetribê autôn hê diathêkê), per 
tal que (hina) la [aliança] de Jesús, l’estimat, quedés segellada en els nostres 
cors» (4,8).9 Semblaria que una aliança només pot néixer si la precedent ha 
quedat destruïda. No hi ha possibilitat de coexistència i harmonia entre les 
dues aliances: la disjuntiva més absoluta s’estableix entre elles. El poble jueu 
ja no és el poble de l’aliança. Les promeses de Déu referides a Israel, que sem-
bren tot l’Antic Testament, només es poden aplicar als cristians. Tan sols hi ha 
una aliança, la iniciada per Jesús. Des del punt de vista historicosalvífic, Israel 
és un poble més entre els pobles pagans.
En termes semblants s’expressa l’autor de la Carta de Bernabé en 14,4-5. 
L’aliança de Moisès és la d’un servent, mentre que la de Jesús és la del Senyor, 
que sofreix per nosaltres i ens fa ser «poble de la seva heretat» (eis laon tês 
klêronomias) (4). L’Església és el poble de l’aliança ja que Israel —fem notar 
que el terme «Israel» no apareix en Bernabé— gairebé no l’ha posseïda, ja que 
immediatament després de rebre-la no n’ha estat digne. La història d’Israel és 
una història de pecat i d’infidelitats, de manera que la vinguda i la manifesta-
ció de Jesús han servit perquè «ells [els jueus] arribessin al súmmum dels seus 
pecats» —se sobreentén portant Jesús a la mort— i «nosaltres [els cristians] 
rebéssim l’aliança per mitjà de Jesús, el Senyor, que n’és l’hereu». Aquesta 
aliança, Jesús l’ha establerta «amb la [seva] paraula» (5), és a dir, per la se-
va predicació, sense taules escrites ni fenòmens còsmics com els del Sinaí. La 
predicació de Jesús posa, doncs, en evidència el refús d’Israel.
En resum, la Carta de Bernabé construeix una teologia que nega tot valor 
a l’aliança que Déu va fer amb Israel, el seu poble, a la muntanya del Sinaí per 
mitjà de Moisès. L’autor s’oposa de manera directa i expressa a qualsevol teo-
logia cristiana que tingui en compte Israel, s’apropia l’Antic Testament com 
Escriptura únicament cristiana i fa un ús tendenciós dels seus textos, ara 
9.  Òbviament, l’autor silencia Ex 34,1-28, on es narra com Moisès, després d’haver suplicat al 
Senyor, rep d’ell dues noves taules de la Llei, sobre les quals queden escrites una altra vegada 
«les clàusules de l’aliança» (v. 28). 
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convertits en argumentacions dialèctiques per a mostrar que l’aliança «ens 
pertany a nosaltres [els cristians]» (13,1): «aquest poble [dels cristians] és el 
primer i l’hereu de l’aliança» (13,6).
1.4. Carta a Diognet
Fora de les coordenades dels autors i escrits anteriors, cal situar l’Escrit o 
Carta a Diognet, text de bona factura pel que fa a la llengua grega, que cal 
datar al tombant de segle, vers l’any 200 dC. Escrit a Alexandria, l’Àsia Menor 
o Roma i destinat a les classes dirigents de la societat hel·lenisticoromana, 
Diognet pretén justificar la superioritat del cristianisme, com religió que no 
tem la mort i com una «[nova] manera de viure» (epitêdeuma) basada en 
l’amor fratern, que ha aparegut en aquest món i ha propiciat la creació d’un 
«nou llinatge» (kainon genos). Òbviament, la primera diferenciació a fer és en 
relació als «grecs», els qui adoren els qui consideren déus, però també cal 
explicar la diferència amb els «jueus», que observen «una superstició» (1).
Així, després d’una crítica als ídols que recorda Sv 13-15, en la qual l’autor, 
anònim, denuncia un culte d’estàtues «insensibles i sordes» fetes per mans 
d’home (c. 2; 3,3), l’atenció es dirigeix al judaisme, acusat de practicar un 
culte semblant («sacrificis de sang i greix i holocaustos», 3,5). Tanmateix, 
Déu, afirma l’autor de l’escrit, «no té cap necessitat» d’aquestes ofrenes (3,5) 
i, per tant, els qui les duen a terme «practiquen una niciesa més que no pas 
donen culte a Déu» (3,3). Els sacrificis cruents són innecessaris.10 En el capí-
tol següent (4), l’autor s’expressa de manera semblant a propòsit de les pres-
cripcions rituals sobre menjars, el dissabte, la circumcisió i els dejunis, que 
són titllats de «coses ridícules i indignes de consideració» (4,1). Déu no pot 
acceptar aquestes pràctiques, que entren en contradicció amb les lleis i orde-
10.  Aquesta crítica es fa en un moment en què el culte del temple és inexistent, si bé aquest culte 
forma part ideal de la religió jueva, tal com es constata en la Mixnà, compilada vers l’any 200 dC. 
D’altra banda, ens trobem en un moment en què els sacrifi cis arriben al seu fi nal, ja que es 
passa de la mort ritual d’una víctima a l’àpat sagrat. Vegeu Guy G. STROUMSA, La fi n du sacrifi -
ce. Mutations religieuses de l’antiquité tardive, Paris: Odile Jacob 2005 (= The End of Sacrifi ce. 
Religious Transformations in Late Antiquity, Chicago: University Press 2009). En la mateixa 
línia, Einar THOMASSEN, «Sacrifi ce: Ritual Murder or Dinner Party», en M. WEDDE (ed.), Cele-
brations (Papers from the Norwegian Institute at Athens 6), Bergen 2004, pp. 275-285 (citat 
en Jorgen Podemann Sorensen, «The Sacrifi cial Logic of Cultic Meals in Antiquity», in The 
Eucharist in Early Christianity. Barcelona Symposium 18-20th. April 2013, pro manuscripto, 
p. 6 n. 2).
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nacions divines destinades a afavorir els homes i no destinades a oprimir-los 
amb normatives que són pura «insensatesa» (4,5).11
No hi ha, doncs, en Diognet un tractament directe de l’aliança de Déu amb 
Israel ni hi són citades les Escriptures jueves —3,4, on se cita Ex 20,11, en 
constitueix una excepció no significativa. No hi ha cap teologia de la història 
de la salvació ni cap al·lusió a les profecies. Tanmateix, es lloa sense restric-
cions el monoteisme jueu: «els jueus, en la mesura en què donen culte a un 
sol Déu i sobirà de l’univers, són dignes de tot assentiment» (3,2). Fora d’això, 
l’autor es limita a observar, de passada, que és ridícul pensar que, pel fet d’es-
tar circumcidat i de veure en això un «signe d’elecció» (martyrion eklogês), es 
dedueixi que un és «particularment estimat per Déu» (4,4).12
En la tesi fonamental de l’escrit no s’integra cap element afí a l’Antic Tes-
tament com inici de la revelació divina. L’autor es limita a subratllar l’acció 
del «Déu invisible i creador» i passa directament a la seva decisió de fer 
«davallar dels cels la seva Veritat i la seva Paraula» (Logos), el qual és «l’artífex 
i creador de l’univers» (7,2).13 Abans d’aquesta manifestació divina, «cap 
home no va veure ni va conèixer Déu» (8,5), ni els «filòsofs de vans discursos» 
(8,2): tan sols «el Fill» va rebre el coneixement del designi diví (8,9). L’econo-
mia divina remet als pagans, sense que l’Antic Testament hi representi cap 
paper. Es permeté que els pagans coneguessin els desordres i les concupiscèn-
cies i que el seu temps fos «un temps d’iniquitat» (9,1), fins que «la nostra 
maldat va arribar al súmmum» (notem que parla en primera persona) i Déu, 
en comptes de «rebutjar-nos», tingué misericòrdia i el seu propi Fill «es va 
carregar els nostres pecats» (9,2).
En resum, l’òptica de l’escrit a Diognet és completament grecoromana. El 
silenci sobre l’economia salvadora arrelada en la revelació bíblica és sorpre-
nent, però s’explica per la intenció de l’escrit: presentar el cristianisme a un 
món pagà en termes vinculats amb el Déu creador i no en termes de designi 
salvador diví iniciat en els patriarques i els profetes. En aquest sentit, Diognet 
no és gaire allunyat de les intencionalitats i del discurs que Lluc posa en boca 
de Pau a l’areòpag d’Atenes (Ac 17,22-31), en el qual l’autor de Diognet ha 
pogut trobar la seva inspiració. No cal, doncs, atribuir-li un antijudaisme 
militant i confés, a l’estil del de la Carta de Bernabé. 
11.  Les observacions de l’autor recorden els textos antijueus grecs i romans, en els quals les 
pràctiques jueves són ridiculitzades i menyspreades. En Diognet les raons aportades són més 
deutores dels esquemes cristians.
12.  Notem que la frase no posa en dubte la vinculació entre circumcisió i elecció, sinó que Déu 
estimi més un circumcís que un que no ho és. 
13.  Vegeu Sir 24; Sv 18,14-15. 
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1.5. Conclusió
La reflexió teològica dels autors del segle II, de naturalesa plural, no ha passat 
per una confrontació amb Rm 9-11, el text major del Nou Testament de cara 
a elaborar una teologia cristiana sobre Israel. Pau, en Rm 9-11, no parla de 
cap substitució (com si Israel quedés substituït per un nou poble de Déu, l’Es-
glésia) sinó d’una integració (dels creients en el Crist provinents del paganis-
me dins l’Israel hereu de les promeses, en el qual també hi ha qui confessa 
Jesús com Messies).14 D’altra banda, Pau no considera anul·lades «les aliances 
i les promeses» fetes a Israel (Rm 9,5), ja que «els dons i la crida de Déu són 
irrevocables» (Rm 11,29). Més encara, el voler diví passa per la reconciliació 
final d’Israel, de manera que el Senyor manté l’aliança («la meva aliança amb 
ells», Rm 11,26, citant Is 59,20-21) fins que «tot Israel serà salvat» (Rm 11,
26).
Per tant, cal preguntar-se quin ha de ser el punt de partença de la nostra 
reflexió teològica sobre Israel. Entre les teologies del segle II, tan sols Ireneu 
aconsegueix d’establir la connexió necessària amb el Nou Testament mitjan-
çant una teologia on el designi de Déu integra les dues aliances. Es tracta 
d’un plantejament semblant a DV 2-4 i 14-17. Els altres autors (Justí) i textos 
(Diognet, Bernabé) es troben lluny de Rm 9-11, la referència teològica major. 
Ni l’esmenten ni la tenen en compte. Hi pesa massa la història d’enemistat 
entre Església i sinagoga i, pel costat cristià, es produeix una assumpció 
sense fissures de l’Antic Testament com Escriptura cristiana —cos que ja 
succeïa d’una certa manera en la Primera carta de Climent. Resta, però, la 
pregunta de Rm 11,1, on Israel és presentat com poble de Déu: «¿És que Déu 
ha rebutjat el seu poble? De cap manera!». Segons Pau, és innegable que 
l’aliança amb Israel es manté, fins i tot si tan sols «una resta» s’ha mantingut 
fidel a la gràcia de Déu revelada en Crist (Rm 11,5). Aquesta afirmació de 
l’apòstol ens porta a preguntar-nos sobre la comprensió teològica de l’aliança 
de Déu amb Israel des d’una perspectiva cristiana, la qual es comprèn si 
mateixa com una «nova aliança». La pregunta és com podem usar aquesta 
justa expressió de la teologia cristiana («nova aliança») tot mantenint la 
també justa qualificació teològica de l’aliança amb Israel. Cal examinar el 
Nou Testament.
14.  En Rm 9,23-24 Pau afi rma que Déu ha abocat el seu amor sobre «nosaltres, que ell ha cridat 
no tan sols d’entre els jueus, sinó també d’entre els pagans». 
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2. L’ALIANÇA DE DÉU AMB ISRAEL EN EL NOU TESTAMENT
La metàfora de l’empelt de l’olivera és expressiva i eloqüent. Arriba cap al 
final de la unitat formada per Rm 9-11. Pau desenvolupa una imatge que faci 
entendre la relació existent entre Israel i els pagans (vegeu Rm 11,7-24). 
L’apòstol afirma que Israel, dipositari de les promeses, és una «olivera bona», 
mentre que els pagans, que han estat cridats igualment per Déu però que, a 
diferència d’Israel, han respost decididament acollint el do de la fe, són un 
empelt provinent d’una «olivera borda» (v. 24). Doncs, bé, aquest empelt, els 
pagans, ha estat unit a l’olivera bona de naixement, Israel, amb la qual «com-
parteix» (v. 17) la saba que puja de l’arrel i que «sosté» l’empelt (v. 18). D’altra 
banda, algunes de les branques de l’olivera bona han estat tallades «per la 
seva infidelitat» (v. 21), és a dir: una part d’Israel ha rebutjat la salvació de 
Déu en Crist i ha caigut sobre ella «el rigor» diví (v. 22). Però aquestes bran-
ques, com l’empelt que són els pagans, tindran encara l’oportunitat de ser 
reempeltades i reintegrades a l’arbre, amb la condició, però, que no persistei-
xin «en la seva infidelitat» (v. 24).
La imatge de l’arbre i de l’empelt, amb una arrel i una saba comunes, orien-
ta la nostra lectura de Jr 31,31-34 («una aliança nova... amb Israel») que fan 
tant Rm com He. En la profecia de Jeremies la «nova aliança» ha de ser òbvia-
ment compresa com una aliança renovada: la renovació consisteix en el fet 
que «la Llei» és posada ara a l’interior de cadascú, és «escrita en el cor». De 
fet, Jr 31 no es refereix a una aliança radicalment diversa de l’aliança que Déu 
va fer amb el seu poble al Sinaí, sinó d’una aliança renovada, en la qual —i 
aquesta és la segona característica d’aquest text— la culpa d’Israel és perdo-
nada («perdonaré la seva culpa, no em recordaré més del seu pecat», v. 34). El 
cor i el perdó són, doncs, les dues categories pròpies de l’aliança «nova», és a 
dir: renovada, que Déu fa amb el seu poble i que la profecia de Jeremies anun-
cia.
A la llum del missatge de Jesús, on el cor i el perdó representen un paper 
del tot rellevant, no és estrany que l’obra redemptora de Crist sigui considera-
da com la «nova aliança», tal com apareix en les paraules de Jesús pronunci-
ades sobre la copa en la versió de l’Últim Sopar que es troba en Pau (1Co 11,
25) i Lluc (Lc 22,20). De fet, l’expressió «nova aliança en la meva sang», que 
remet clarament a Jr 31,31, apareix tan sols en aquests textos de Pau-Lluc. 
Però la noció d’«aliança» referida a la sang de Jesús es troba en tots quatre 
textos del relat de l’Últim Sopar, en els dos que es corresponen a la tradició de 
Pau-Lluc i en els dos de la tradició de Marc-Mateu (Mc 14,22-26 par. Mt 26,26-
30, on es parla de «la meva sang, la sang de l’aliança»).
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És ben probable que la referència a «l’aliança» en connexió amb la sang 
evoqui, per part de Jesús, la celebració conclusiva de l’aliança al peu de l’Ho-
reb-Sinaí, consistent en sacrificis, i l’àpat subsegüent, celebrat prop de Déu 
per un grup escollit liderat per Moisès (Ex 24).15 Pel seu costat, l’explicitació 
de la «nova aliança», manllevada de Jr 31 i present en Pau-Lluc, sembla haver-
se introduït en el decurs de la tradició. Molt probablement, cal suposar que 
l’«aliança» a què Jesús es refereix en l’Últim Sopar esdevé posteriorment la 
«nova aliança».
Aquest canvi terminològic queda justificat a partir dels canvis significatius 
que caracteritzen l’aliança que Jesús instaura en l’Últim Sopar: el lloc de la 
víctima del sacrifici, un animal, l’ocupa ara una persona que morirà de mane-
ra cruenta en una creu i que parla de «la meva sang»; en segon lloc, el pa i el 
vi que signifiquen la donació de Jesús remeten al mateix Jesús, del qual tots 
«mengen»; en tercer lloc, no es tracta d’una aliança que sigui una expiació 
temporal i reiterativa sinó que va lligada amb una donació redemptora que es 
produeix una vegada per sempre. El tema del perdó dels pecats ja era present 
en Jr 31,34, on la «nova aliança» inclou clarament el perdó («perdonaré la 
seva culpa»), i retorna en l’expressió de Mt 26,28 («en perdó dels pecats», 
expressió relacionada probablement amb Is 53,12). Per això, l’aliança de 
Jesús, tal com es presenta a l’Últim Sopar, no és una aliança oposada a 
la primera sinó que n’és una repristinació mitjançant una novetat radical: la 
persona del mateix Jesús, artífex i contingut de l’aliança.
D’altra banda, en 2Co 3,6 es torna a trobar l’expressió «nova aliança», pro-
vinent de Jr 31,31. Notem que aquí aquesta expressió no es refereix a l’Euca-
ristia sinó a l’Esperit. Mitjançant un procediment exegètic habitual d’interre-
lació de textos a partir de coincidències de vocabulari, l’«aliança nova» posada 
«en el seu interior (d’Israel)», propugnada en Jr 31,33, queda unida a Ez 36,
26-27, text que no parla d’una aliança nova però sí d’un poble d’Israel renovat: 
aquest poble rebrà de Déu un cor «nou» i un esperit «nou», que seran posats 
«dins vostre».16
Així, doncs, en el text paulí s’afirma que hi ha una «nova aliança» (expres-
sió manllevada de Jr 31,31), que és la de l’«Esperit» (tema provinent d’Ez 36). 
Pau, però, fa un pas més i es dissocia tant de Jr 31, on es manté el valor de la 
15.  Vegeu el meu discurs d’ingrés a la Reial Acadèmia de Doctors de Catalunya (26.11.2013) amb 
el títol El sagrament de l’Eucaristia: de l’Últim Sopar a la litúrgia cristiana antiga, Barcelona 
2013, pp. 69-74. 
16.  Dos són els elements («nou» i «interior») que relacionen Jr 31 («aliança nova») i Ex 36 («Es-
perit nou»). 
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Llei («posaré la meva llei en el seu interior», v. 33), com d’Ez 36,26, on la mis-
sió de l’Esperit posat en el cor és fer que Israel compleixi i observi la Llei 
de Déu («els meus preceptes... les meves decisions»). En 2Co 3,6 l’aliança de 
l’Esperit, la «nova aliança», queda contraposada a la lletra de la Llei («no és 
la de la lletra, sinó la de l’Esperit»). Aquí Pau porta fins al límit la distinció 
entre un règim, dominat per la Llei (que mata), i l’altre règim, dominat per 
l’Esperit (que dóna vida), però no contraposa directament i de manera explí-
cita dues aliances. Pau parla de la «nova aliança» però no la contraposa a una 
aliança «vella» o «antiga».
Aquesta terminologia (vell – nou) apareix, en canvi, en la Carta als Hebreus, 
on, com no podia ser d’altra manera, és citat Jr 31,31-34 (recordem que Jr 31,
31 és l’únic text de l’Antic Testament on es parla de «nova aliança»). El text de 
Jr 31,31-34 és citat complet en He 8,8-12, mentre que és reprès parcialment 
en He 10,16-17 (on tan sols és citat Jr 31,33-34). Com es veu clarament en els 
dos versets que emmarquen la citació de Jr 31 que es troba en He 8,8-12, l’ob-
jectiu de l’autor d’Hebreus és mostrar que ha calgut «buscar» una «segona 
aliança», atès que la «primera» no havia estat «irreprensible» (v. 7).17 L’altre 
verset (v. 13), que emmarca la citació de Jr 31, conclou que si en aquest text 
profètic es parla d’una «aliança nova» (Jr 31,31) això vol dir que «ell (Déu) 
declara vella la primera» (pepalaiôken tên prôtên).18 Aquesta afirmació no 
indica, però, que l’aliança primera ja hagi desaparegut; altrament, no tindria 
sentit la frase que segueix: «tot allò que es torna vell està destinat a desaparèi-
xer» (to de palaioumenon kai gêraskon engys afanismou). La primera aliança 
pertany a un món insuficient i imperfecte però no inexistent. La raó de la seva 
imperfecció rau en el fet que van fallar els «pares», els qui havien sortit del 
país d’Egipte gràcies a les obres meravelloses de Déu però que després van ser 
infidels a l’aliança que Déu mateix havia pactat amb ells al Sinaí (v. 9). Per 
això, «ell (Déu) ha declarat vella» aquesta aliança i n’ha promogut una de 
17.  El text grec no usa de fet el terme «substitució». L’expressió ezêteito topos signifi ca «caldria 
buscar-ne [una de segona]». Així, «there would have been no need to look for a second one» 
(NRSV). Igualment, la Vulgata: «non utique secundi locus inquireretur». La seva traducció 
habitual és, però, «substituir»: «si la primera aliança hagués estat irreprensible, no hauria 
calgut substituir-la per una de segona» (BCI); «il n’y aurait pas eu lieu de lui en substituer 
une seconde» (TOB); «so würde man nicht einen zweiten an seine Stelle zu setzen suchen» 
(Einheitsübersetzung). 
18.  El perfet pepalaiôken signifi ca de fet «declara envellida [la primera]» (vegeu He 1,11, referit 
a un vestit, que «s’ha envellit»). És important no traduir «fa vella» («made the fi rst one obso-
lete», NRSV) sinó emprar un verb de dir, que es correspongui amb el verb anterior («parla», 
legein). Així ho fan encertadament la «Einheitsübersetzung» («hat er [Déu] den ersten für 
veraltet erklärt») i la BCI («declara vella la primera»). 
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segona, que és l’última i definitiva, perfecta i plena, però de la qual no es diu 
que invalidi la primera. En efecte, en He 8,13 s’hi afirma que aquesta primera 
aliança no té recorregut i camina cap a la desaparició —una desaparició, d’al-
tra banda, més aviat «propera».
Cal reconèixer que l’expressió d’He 8,13 (to de palaioumenon kai gêraskon 
engys afanismou, «allò que és vell i antic [és] proper de la desaparició»), més 
aviat enigmàtica, admet almenys tres interpretacions: la històrica (una pre-
dicció de la destrucció del temple de Jerusalem), l’escatològica (una referèn-
cia al temps futur, una espera escatològica que mira a un món futur i perfecte, 
del qual ja és imatge l’accés actual i present al santuari)19 i la historicosalvífi-
ca (les realitats que configuren el món de l’aliança sinaítica no han quedat 
anul·lades però són insuficients i resulten mancades de plenitud; per això es 
necessita una «aliança millor», de la qual Jesús és el «mitjancer»).20
En aquesta darrera interpretació, que al meu entendre és la preferible, es 
respecta el camí de la revelació divina, ja que no es tracta de substituir l’alian-
ça primera tot anul·lant-la ni, per tant, s’ha de llegir la carta als Hebreus com 
una contraposició entre judaisme i cristianisme —seria una lectura anacro-
nística, com subratlla amb raó H. Koester. Més aviat cal entendre la relació 
entre les dues aliances (la primera i la segona, la vella i la nova) a l’interior 
d’un únic designi diví. Aquesta és l’opció teològica de Dei Verbum (2-4) i la que 
millor encaixa amb les diverses teologies del Nou Testament, en les quals 
domina la continuïtat del pla diví i s’exclou un trencament que comportaria 
l’anul·lació de les realitats sinaítiques. Això és veritat fins i tot en el cas de la 
Carta als Hebreus, que subratlla la distància entre les dues aliances però que 
explicita el testimoni de la fe de tots els «antics» (11,2), des d’Abel a l’últim 
dels profetes passant per Moisès (!), i explica que aquell qui porta la fe, dels 
uns i dels altres, a la plenitud és Jesús, crucificat i gloriós (12,2).
Les dues aliances tornen a aparèixer en el cas de Sara, mare d’Isaac, i Agar, 
mare d’Ismael, figures a les quals Pau dóna un sentit figurat. Segons Ga 4,24 
aquestes dues dones «representen dues aliances de Déu». Una aliança, la 
19.  Alguns autors (P. Tomson, K. Backhaus, M. Karrer) proposen interpretar He com si el temps 
de la nova aliança encara no s’hagués realitzat: «primer» diria referència al temps present 
(vegeu He 9,9) i, «segon», al temps futur. La primera aliança encara perdura. Una lectura d’He 
en termes de contraposició entre judaisme i cristianisme seria especialment anacronística. 
Vegeu J. SVARTVIK, «Leggere la lettera agli Ebrei senza suporre la teologia della sostituzione», 
en PH. A. CUNNINGHAM – J. A. SIEVERS – M. C. BOYS – H. H. HENRIX – J. SVARTVIK (eds.), Gesù 
Cristo e il popolo ebraico. Interrogativi per la teologia di oggi (Bible in Dialogue 5), Roma: Gre-
gorian & Biblical Press 2012, pp. 129-147, aquí 136-142. 
20.  He 8,13b seria una mena d’aforisme, sense verb d’acció (!), que constataria la incapacitat 
d’allò que és vell i antic de refer-se i evitar de veure’s abocat a una fatal desaparició. 
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representada per Agar, és la del Sinaí i infanta esclaus; per això, també 
la «Jerusalem d’ara», com Agar, «és esclava igual que els seus fills» (v. 25). A 
aquesta Jerusalem terrenal es contraposa la «Jerusalem del cel», la qual, com 
Sara, és «la dona lliure» que engendra fills lliures com Isaac, «en virtut de la 
promesa divina» (v. 23). Pau no esmenta Sara com representant de l’altra 
alian ça —de fet, només parla d’«aliança» a propòsit del Sinaí—, ja que l’alian-
ça «nova» és la de la nova economia, l’aliança vinculada amb Jesús (1Co 11,
25) o amb l’Esperit (2Co 3,6).
En qualsevol cas, queda clar que, per a Pau, els qui creuen en Jesucrist són 
«fills de la promesa igual que Isaac» (Ga 4,28). Aquesta afirmació se situa en 
línia amb el teologúmenon paulí referit a Abraham, «el nostre pare», títol que 
mereix igualment Isaac, el seu fill (Rm 4,12; 9,10). Per tant, en Ga 4,24-31, 
una eventual anàlisi de la relació entre les dues aliances (la del Sinaí i la de 
Jesús) s’ha d’emmarcar en el fet que els «pares» de l’Israel que fa aliança amb 
Déu al Sinaí són igualment «pares» dels qui creuen en Jesús amb una fe prò-
xima a la fe d’Abraham.
En definitiva, el Nou Testament no contraposa de manera tallant dues 
aliances, l’aliança del Sinaí i l’aliança de Jesús, explicitada en l’Últim Sopar. 
La terminologia «antic» – «nou», usada tan sols en Hebreus, no implica auto-
màticament l’anul·lació o subordinació de l’aliança de Déu amb Israel sinó 
l’afirmació de la condició insuficient i feble de la primera aliança quan es 
compara amb la segona. Els qui viuen la primera aliança la viuen plenament, 
ja que no en coneixen cap d’altra. Tan sols l’arribada de la segona palesarà el 
caràcter insuficient de la primera. Significativament, dos dels relats de l’Últim 
Sopar —Pau (1Co 11,25) i Lluc (22,20)— i igualment la Segona carta als 
Corintis (3,6) parlen de «nova aliança» —sense que, però, hi hagi esment 
d’una aliança «antiga» o «vella»—. Aquests tres textos citen o al·ludeixen a 
Jr 31,31, l’únic indret de l’Antic Testament on s’empra l’expressió «aliança 
nova», i aquí és evident que el text profètic de Jeremies no vol contraposar 
l’aliança del Sinaí amb una «aliança nova». Tampoc no és així en el cas de 
Ga 4,24, on les «dues aliances» són qualificades en relació a la Llei i no en 
relació a Jacob-Israel, el pare del qual, Isaac, és qualificat precisament de «fill 
de la promesa». Per tant, l’aliança de Jesús és nova perquè passa per ell i no 
per les realitats vinculades a Israel, però aquestes realitats pertanyen a l’alian-
ça multisecular de Déu amb el seu poble i representen un camí d’aliança que 
és inseparable de l’aliança de Déu a través de Jesús.21
21.  Sense voler extrapolar teologúmena diferents, la relació d’aliança pot ser comparada amb 
el tema de l’Església. En LG 8 s’afi rma que l’Església «subsistit in» l’Església catòlica, tot 
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3. JESUCRIST, PLENITUD DE L’ALIANÇA DE DÉU: «LA SALVACIÓ VE DELS JUEUS» (Jn 4,22)
DV 2 Jesucrist és qualificat de «mitjancer i plenitud de tota la revelació» 
(mediator simul et plenitudo totius revelationis). Aquesta frase, que dóna títol 
a aquest article, és del tot justa si bé ha de ser inscrita en el designi o pla sal-
vífic de Déu, «el qual no es penedeix... de la vocació donada [a Israel]» (NA 4; 
vegeu igualment LG 16). És a dir: la cristologia s’ha d’integrar harmònica-
ment en un discurs trinitari, que és a la base d’una teologia d’història de la 
salvació, tal com mostra DV 2. Aquí es parla d’una «economia de la revelació» 
(revelationis oeconomia) que s’ordena segons l’autorevelació del Pare «per 
Crist», que és camí d’«accés al Pare», i «en l’Esperit», el qual «duu a terme la 
revelació de manera completa i la confirma amb el testimoniatge diví» (DV 3). 
La revelació forma un tot, constitueix una unitat indissoluble, un designi d’un 
sol traç, des de la creació a la vinguda de l’Esperit. Dintre aquest designi Crist 
s’hi constitueix com la plenitud de la revelació i aquell per mitjà del qual la 
salvació de Déu arriba enmig dels homes.
S’hi planteja, però, una objecció fonamental. L’afirmació de la novetat de 
Crist com mitjancer i plenitud de la revelació, ¿no va en detriment d’una reve-
lació divina entesa en termes de continuïtat?, ¿no disminueix el pes historico-
salvífic de l’aliança que Déu ha fet amb Israel? I, a l’inrevés, la insistència en 
una única revelació, ¿no corre el risc de deixar sense efectes l’aliança de Jesús, 
qualificada pel Nou Testament i tota la teologia cristiana de «nova aliança»?
evitant la còpula «est». Igualment, es podria dir que l’aliança de Déu «subsistit in» l’obra 
redemptora de Crist, però no s’hi identifi ca tout court. Aquesta obra redemptora és el punt 
àlgid de l’aliança salvadora de Déu, la que explica i inclou tots els altres moments salvadors 
de la història en la mesura en què és la salvació completa i defi nitiva, escatològica i parusíaca. 
Les aliances anteriors eren dons salvadors però d’abast circumscrit. L’aliança de Déu per i en 
Jesús, el Crist, té un abast universal en el temps i en l’espai, de manera que les altres aliances 
participen anticipadament de l’aliança de Jesús i per això, tot vehiculant una realitat salvado-
ra, no realitzen plenament la salvació —de la mateixa manera que les Esglésies i comunitats 
eclesials no catòliques participen «en graus diversos» de la catolicitat de l’Església (vegeu la 
ponència del Card. Kurt Koch en aquest Simposi, «Prospettive ecumeniche nella Costituzione 
dogmatica sulla Chiesa», § 3b). Això exclou l’opinió teològica d’un doble camí de salvació: el 
jueu (que no necessitaria l’acció redemptora de Crist) i el cristià (caracteritzat per aquesta 
acció redemptora). Tota la humanitat és cridada a la salvació i alhora tota salvació passa per 
Jesucrist, ja que les portes del Regne defi nitiu i etern només queden obertes mitjançant la 
donació de Crist a la creu i la seva victòria sobre la mort. Extra Christum nulla salus! Vegeu 
aquesta expressió en el document de la Comissió Teològica Internacional de 1996 «El cris-
tianisme i les religions», citat pel Salvador Pié en la seva ponència «La sacramentalitat com 
a principi hermenèutic de l’eclesiologia», § 4. La conseqüència és, com afi rma Andrea Grillo 
en la seva ponència «L’irruzione dell’eschaton nella liturgia»: «la Chiesa non esaurisce mai 
Cristo», Crist ofereix sempre més riqueses. 
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En primer lloc, cal subratllar la identificació entre el Logos etern del Pare, 
que amb l’Esperit creador ha estat el mitjancer de la creació (vegeu Jn 1,3; 
Col 1,13-20), i l’home Jesús, l’enviat de Déu, el qui participa de la condició 
contingent de la nostra carn. Més encara, l’obra salvadora del Verb o Logos 
encarnat ha estat possible gràcies a l’obediència de Jesús, el qual ha acollit les 
promeses divines des de la seva condició de descendent d’Abraham i de David 
(vegeu Epideixis 35-37). Sense aquesta obediència radical del Fill no hi hauria 
hagut redempció: Déu no podia salvar l’home al marge de l’home i, per això, 
era impossible que l’home entengués el sentit del que és i del que viu al marge 
del Verb encarnat. Hi ha una continuïtat entre creació i redempció, que és 
bàsica per tal que el cristianisme eviti l’escull del gnosticisme, i aquesta con-
tinuïtat assegura la identificació entre el Logos i Jesús de Natzaret.
En segon lloc, cal remarcar la discontinuïtat, el salt que es produeix entre 
les aliances i les profecies pròpies de l’economia de la Llei i la figura que les 
porta a compliment i plenitud: Jesús, el Crist, artífex de la nova aliança, l’alian-
ça definitiva. L’esquema promesa – compliment no admet una interpretació 
mecanicista, com si Jesús, amb les seves paraules i obres, es limités a demos-
trar la «bondat» de cadascuna de les profecies. Aquest és un dels sots en què 
tendeix a caure l’exegesi «demostrativa» de l’Epideixis d’Ireneu. El mateix 
Ireneu assenyala que en Jesús hi ha dos elements de discontinuïtat, de singu-
laritat única —que les profecies només es limiten a assenyalar, més aviat de 
lluny. Són, segons Epideixis 38-39, l’encarnació del Fill-Logos en les entranyes 
virginals de Maria i la seva mort i resurrecció, és a dir, el seu abaixament i la 
seva exaltació. Ara, bé, aquestes dues afirmacions nodals del querigma cristo-
lògic i de la regula fidei demanen una confessió de fe explícita i directa en 
Jesús, sense la qual és impossible accedir a la salvació (vegeu Rm 10,9).
D’altra banda, l’encarnació de Jesús, a l’inici de la seva existència terrenal, 
i el seu abaixament a la creu, al final d’aquella, són presentats al Nou Testa-
ment com història concreta d’un home jueu del segle I. D’aquí la famosa 
afirmació de l’Evangeli segons Joan: «la salvació ve dels jueus» (Jn 4,22). La 
judaïtat de Jesús és la «prova» fefaent de la veritat de la seva encarnació.22 Per 
tant, reflexionar sobre aquesta judaïtat no és una pura qüestió històrica sinó 
teològica: Déu envia el seu Fill a la terra d’Israel, que és «casa seva» (Jn 1,11), 
i hi neix «d’una dona» jueva, «sota la Llei» de Moisès (Ga 4,4). I, un cop 
en viat, Déu salva la humanitat mitjançant algú que és jueu (Jn 4,22). Pilat ho 
22.  Vegeu la contribució de Hans H. Hendrix («il Figlio di Dio si è fatto uomo come ebreo. Impli-
cazioni della ebraicità di Gesù per la cristologia») en el llibre col·lectiu Gesù Cristo e il popolo 
ebraico, 177-212. 
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afirma amb contundència: «Que potser sóc jueu [com tu ho ets!]?» (Jn 18,35). 
La judaïtat de Jesús és el pont teològic entre les promeses al poble de Déu 
cridat a l’aliança i la realització d’aquestes promeses: tan sols un jueu, un 
home d’Israel, Jesús de Natzaret, podia iniciar una «nova aliança» que esti-
gués en continuïtat amb la primera, un descendent de David que s’inserís en 
les «aliances» i les «promeses» de Déu (Rm 9,1-5), un que acceptés de ser 
anomenat «Messies» (Crist) d’Israel (Mc 8,29) i a qui es poguessin atribuir els 
sobrenoms de «lleó de Judà» i «rebrot de David» (Ap 5,5).
Entre l’encarnació i l’exaltació de Jesús (la seva mort i resurrecció) hi ha la 
seva vida concreta, que passa per un llarg silenci de més de trenta anys i per 
una intensa activitat o ministeri durant els tres darrers anys. Així com, en 
l’economia primera, la que es limita a Israel, Déu es manifesta a si mateix 
«amb fets i amb paraules íntimament connexes amb elles» (gestis verbisque 
intrinsice inter se connexis) (DV 2), en l’economia segona, la que se centra en 
Jesús, hi ocorre una cosa semblant: Jesús es manifesta a si mateix «amb 
paraules i amb obres» (verbis et operibus) (DV 4). El ministeri de Jesús, orien-
tat a l’anunci del Regne, caracteritzat per senyals i miracles, ric en paràboles 
i ensenyaments, testimoniat per una constant presència dels deixebles, culmi-
nat amb la mort i la resurrecció, es resumeix en termes de revelació: «Crist 
revelà el seu Pare i es revelà ell mateix amb fets i paraules» (factis et verbis 
Patren suum ac seipsum manifestavit) (DV 17). Els fets i les paraules de Jesús 
són com el segell de la seva encarnació: s’ha fet carn de la nostra carn, és 
enviat «com home entre els homes» (DV 4) i, per això, parla i viu la pertinen-
ça a la nostra condició humana. A través d’aquesta condició, Jesús esdevé 
plenitud de la revelació de Déu. La seva intenció final és «comunicar les 
paraules» del Pare (Jn 3,34, citat en DV 4), és a dir: obrir l’accés a Déu de 
manera definitiva (vegeu He 10,19-20). Per això és plenitud de l’aliança i, en 
aquest sentit, l’esdeveniment-Jesús pot ser considerat una «aliança nova», que 
s’identifica amb la seva persona, tal com queda clar en l’Últim Sopar. A partir 
dels quatre relats que expliquen la donació de Jesús en termes d’aliança —i no 
al revés—, cal llegir i interpretar teològicament les afirmacions de la Carta als 
Hebreus referides a Jesús com mitjancer d’una «aliança molt millor» (He 8,6; 
vegeu Jr 31,32), «nova» (He 9,15; vegeu Jr 31,31) i «eterna» (He 12,24; vegeu 
Jr 32,40).23 Jesús és la plenitud de l’aliança, perquè l’economia que ell instau-
23.  La litúrgia llatina ha introduït justament els termes «nova» i «eterna» en les paraules del 
memorial sacramental eucarístic, perquè és a partir de l’Últim Sopar —que Jesús llegeix en 
clau d’aliança en continuïtat amb l’aliança primera de Déu— que cal interpretar la Carta als 
Hebreus, on domina la discontinuïtat. 
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ra és la «definitiva», tal com ho llegim en el pròleg d’Hebreus: «en aquests 
dies, que són els definitius (eskhatais), (Déu) ens ha parlat a nosaltres en la 
persona del Fill» (1,2).
4. UNA REVELACIÓ EN DUES ALIANCES, QUE CULMINA EN LA PLENITUD DE CRIST
Després d’haver sospesat el tractament que Pau i Hebreus fan del tema de 
l’aliança d’Israel i d’haver reflexionat sobre Jesucrist com exponent de la 
«nova aliança» de Déu, estem en disposició de respondre a la pregunta sobre 
la relació entre l’aliança de Déu amb Israel i l’aliança de Déu que s’identifica 
amb Jesucrist, «mitjancer i plenitud de l’aliança» (DV 2).
La terminologia de les dues aliances no pot indicar dues magnituds sepa-
rades i fins i tot contraposades, ja que si fos així seguiríem aquell fil roig 
marcionita que, des del segle II, mai no ha deixat de ser actiu en la història de 
la teologia cristiana. D’altra banda, més enllà de l’«anul·lació» de l’Antic Tes-
tament i de la «separació» entre els dos testaments, hi ha qui ha optat per la 
terminologia de «superació» de l’Antic Testament per part del Nou. Semblaria 
que el discurs teològic d’Hebreus, per exemple, es mou en aquestes coordena-
des: l’«aliança molt millor» de Jesús, el gran sacerdot de la nova aliança, indi-
caria que l’aliança del Sinaí ha quedat del tot superada. Aquesta posició, però, 
tindria problemes si volia acordar-se, per exemple, amb l’episodi en el qual 
Jesús, preguntat sobre el primer manament de la Llei (Mc 12,28-34 i par.), 
respon citant dos textos del Pentateuc (!), que pertanyen de ple a l’aliança del 
Sinaí i, per tant, al cor de la Llei de Moisès: Dt 6,4-5 (estimar Déu sobre totes 
les coses) i Lv 19,18 (estimar els altres com a un mateix).24
En conseqüència, la «superació» de l’aliança primera per la segona no 
s’adiu amb l’ús natural i sense prevencions que Jesús fa dels textos que s’ins-
criuen en la primera economia. Com ja hem vist en l’apartat precedent, cal 
situar l’aliança de Déu amb Israel en el marc de l’articulació historicosalvífica, 
la qual arriba a la seva culminació amb Jesucrist, plenitud de l’aliança i punt 
final de l’«economia de la revelació». En ella, s’ha revelat «l’íntima veritat» 
sobre Déu i sobre el camí de salvació, la qual ha arribat al punt culminant en 
«Jesucrist, mitjancer i plenitud de tota la revelació». Així, gràcies a l’economia 
de la revelació els homes han obtingut l’accés a Déu, el Pare, «pel Crist, Verb 
encarnat, en l’Esperit Sant» (DV 2).
24.  Vegeu sobre això el meu article «La relación teológica entre los dos testamentos», Phase 214 
(1996) 281-300. 
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Hi ha, doncs, un camí de salvació, que no equival a una salvació progres-
siva i «millorada», sinó a una salvació que es desplega mitjançant les diverses 
aliances de Déu. El vocabulari de l’aliança no és central en la DV, però al final 
del núm. 4 es diu que l’economia cristiana és una «aliança nova i definitiva». 
Aquesta expressió deixa entendre que hi ha una aliança antiga i imperfecta, 
però que és «camí de la salvació celestial». En DV 3, es deixata, de manera 
successiva —no progressiva—, com Déu es manifesta «ell mateix» als primers 
pares, Abraham, Moisès i els profetes i a tots ells els arriba l’«esperança de la 
salvació». Per tant, des de la primera promesa, tot just després de la primera 
caiguda (Gn 3,15), emergeix aquesta «esperança», que queda referendada per 
l’aliança de Déu amb Abraham, que inclou un poble i una terra (Gn 18,5.
18), l’aliança amb Israel a través de Moisès (Ex 18,5; 24,8) i l’aliança que els 
profetes malden per renovar una vegada i una altra (Os 2,20-22; Jr 31,31-34). 
Durant tota aquesta història de promesa, el poble de Déu és conduït vers la fe 
en «l’únic Déu viu i veritable» i vers l’esperança en «el Salvador promès» 
(DV 3).
L’accés a Déu és, doncs, trinitari («al Pare, pel Crist en l’Esperit Sant») 
(DV 2). El Nou Testament insisteix en aquest caràcter de la revelació, la qual 
només s’explica per la rellevància personal del Déu que es revela. El primer 
acte de revelació és el fet que Déu es mostri ell mateix, en el seu designi o 
projecte original, que es desplega en la història mitjançant uns fets concrets 
que conformen les diverses aliances. Jesucrist n’és la culminació pel fet de la 
seva continuïtat i discontinuïtat alhora amb les aliances fetes amb Israel. De 
fet, les aliances són els punts àlgids de la revelació de Déu enmig dels homes, 
la qual depèn, però, d’un únic designi: del misteri de la seva voluntat. Per 
això, la seqüència epifànica i autoreveladora s’inicia amb el designi amorós 
de Déu, que es troba a la base de la seva acció revelativa en la història i que 
s’expressa amb les diverses aliances. Ara, bé, és Crist qui porta la revelació a 
la plenitud en la mesura que, com «Verb encarnat», «duu a terme l’obra de la 
salvació confiada pel Pare» i per ell rebem «l’Esperit de la veritat» (DV 4). Hi 
ha un sol Déu, hi ha una única revelació i aquesta revelació és trinitària des 
de l’inici. L’amor amb què Déu estima el món quan el crea pel Logos i l’Espe-
rit no és divers ni menor que quan el salva per mitjà de Jesucrist. Aquest és 
el marc conceptual i teològic de les aliances de Déu.
En conseqüència, cal reprendre fins al fons l’enunciat de Mt 5,17 i llegir-lo 
com clau hermenèutica de la relació entre l’aliança antiga i l’aliança nova: 
«No he vingut a anul·lar els llibres de la Llei o dels Profetes: no he vingut a 
anul·lar-los sinó a dur-los a la plenitud» (plêrôsai). I la plenitud té un nom: 
Jesucrist. Es tracta de llegir el verb plêrôo en termes d’allò que arriba a la seva 
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realització plena. El discurs messiànic no és aleatori, sinó fonamental a l’hora 
de la verificació de les promeses de Déu. Si no hi hagués Messies, es podria 
dir que Déu encara no ha complert les seves promeses. Per això l’Antic Testa-
ment no pot ser relegat a una posició subordinada ja que, si fos així, es pro-
duiria un hiatus en el designi de Déu. En efecte, si Déu es revela si mateix en 
l’Antic Testament, no pot deixar de revelar-se en el Nou Testament, aquesta 
vegada, mitjançant el salt qualitatiu que representa Jesucrist. Aquest culmina 
el camí de salvació però no destrueix aquest camí. Per això es diu de Jesús que 
és «plenitud de tota la revelació» (DV 2) i no tan sols l’exponent d’una segona 
aliança que hauria deixat sense efecte la primera.
Hi ha una línia historicosalvífica, de caire estrictament teològic, que no 
permet reduir l’Antic Testament a un simple arsenal històric, sapiencial o 
poètic. La posició cristiana considera l’Antic Testament no tan sols anunci de 
Crist (les profecies que albiren el Messies) sinó àmbit de la revelació del Pare 
—el Pare de Nostre Senyor Jesucrist! I la revelació de Déu feta a Israel s’ei-
xampla als pobles (vegeu Is 2,1-9) perquè té un caràcter transnacional —i els 
pobles necessiten Israel per a entrar a la presència de Déu. Si només hi hagués 
Antic Testament, continuaria havent-hi revelació de Déu, la qual, però, seguint 
el raonament de Pau, seria insuficient pel fet d’estar marcada per la Llei, al 
marge d’aquell qui l’ha substituïda com font de salvació: Jesucrist. Per això 
Pau subratlla que Abraham és pare dels qui creuen en Crist (Ga 3,7; Rm 4,11) 
(vegeu NA 4). I per això DV 14 pot afirmar que «l’economia de la salvació... es 
troba com autèntica paraula de Déu en els llibres de l’Antic Testament».25 I 
l’apòstol subratlla encara que «les promeses de Déu són irrevocables» (Rm 9,
4; 11,29). Una interpretació incorrecta del famós dictum d’Agustí sobre el 
«latet – patet» (DV 16), ha fet que l’Antic Testament quedés com subordinat al 
Nou i aquesta operació hermenèutica ha comportat que es difuminés —tot i 
que sense perdre’s!— el sentit de la unitat de l’economia historicosalvífica i la 
continuïtat d’una sola revelació en dues aliances, la qual té el Crist com punt 
culminant i plenitud.
25.  Encara que, després, en el núm. 15, es digui que «l’economia de l’Antic Testament era orde-
nada sobretot a preparar, a anunciar profèticament… la vinguda de Crist». En la tensió entre 
DV 14 i DV 15 hi ha explicitada la difi cultat del discurs cristià sobre l’Antic Testament i sobre 
Israel. Vegeu, sobre aquest tema, l’apartat següent. 
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5. CONSEQÜÈNCIES TEOLÒGIQUES PER A L’ECONOMIA DE LA REVELACIÓ
A la llum de DV 3, cal afirmar que Déu ja es manifesta tan bon punt el pecat 
apareix a la terra i d’aquesta manera «obre el camí de la salvació celestial». La 
promesa continguda en Gn 3,15 desvetlla «l’esperança de la salvació» i, per 
tant, comporta la incoació d’aquesta salvació. No es pot dir que l’Antic Testa-
ment no és temps de salvació ja que aleshores totes les afirmacions sobre el 
Déu salvador, contingudes en els textos veterotestamentaris, serien purs anun-
cis de quelcom que encara no ha arribat. Però Israel sempre ha interpretat la 
sortida d’Egipte i altres alliberaments ocorreguts en el decurs de la seva his-
tòria com actes salvadors de Déu. Així, el càntic de Moisès, després del pas del 
Mar Roig, comença lloant Déu i dient: «Del Senyor em ve la força i el triomf, 
és ell qui m’ha salvat» (Ex 15,2). La revelació divina, vehiculada en les Escrip-
tures, és indissociable de l’acció salvadora de Déu en relació al seu poble 
d’Israel i als membres d’aquest poble. Així, Anna, mare de Samuel, d’estèril 
passa a fecunda i entona un càntic al Senyor: «sóc feliç perquè ell [Déu] m’ha 
salvat» (1Sa 2,1).
El llenguatge de la preparació, aplicat a l’Antic Testament, que és usat en 
la Dei Verbum, no pot ni pretén negar la realitat de la salvació divina en el 
decurs d’una història que és àmbit d’aquesta salvació. Si Déu «antigament 
havia parlat als pares per boca dels profetes» (He 1,1) (text citat en DV 4), 
aquesta revelació, que és autocomunicació de Déu mateix, ha de ser per força 
salvadora: la Paraula divina conté dins d’ella la salvació, la presència allibera-
dora, transformadora i eficaç de Déu. Per tant, si l’economia de la revelació 
s’inicia en l’Antic Testament, és obvi que la salvació de Déu també trobi aquí 
el seu començament, la seva incoació: l’anunci de la salvació de Déu ja és, per 
ell mateix, salvador.
Una altra qüestió és conèixer el moment, l’instrument i l’abast d’aquesta 
salvació. La profecia apunta vers el futur però no en pot ser coneixement ple. 
La promesa sempre es queda curta en relació al compliment. No hi ha una 
simple equivalència entre una cosa i l’altra. El compliment és més que la 
promesa perquè la revelació mai no deixa de ser un do i ningú no pot des-
criure’l ni comprendre’l ni preveure’l fins que es manifesta. Es pot anunciar, 
és a dir: intuir i besllumar, però davant el do l’única actitud possible és la de 
testimoniar-lo quan ja ha eclosionat. Així, els qui escolten Jesús són testimo-
nis feliços d’un compliment que restà desconegut als qui l’anunciaven: «Molts 
profetes i justos van desitjar veure el que vosaltres veieu, però no ho veieren, 
i sentir el que vosaltres sentiu, però no ho sentiren» (Mt 13,17 par. Lc 10,
24).
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Per tant, la preparació del camí de l’Evangeli (vegeu DV 3) no significa que 
l’economia de les aliances prèvies a la de Jesús sigui provisional, una vaga 
ombra d’allò que ha de venir. El temps previ a Jesús, entre l’aparició de la 
humanitat i l’arribada del Salvador, no és un temps inconsistent, que cal tra-
vessar fatigosament com aquell que travessés un desert inacabable. Aquell és 
un temps necessari en què es produeix la gestació de la «plenitud del temps» 
(Ga 4,4), la manifestació plena de la salvació de Déu en Jesús. Durant aquest 
temps hi ha salvació però no és la salvació definitiva —que tan sols arriba en 
i per Jesús, el Fill—. La salvació existent en la primera economia revesteix 
diverses formes. En segon lloc, els anuncis profètics són expressió de la volun-
tat de Déu sobre el Crist i el «prediuen» (1Pe 1,10-12) ja que «donen testimo-
ni» de Jesús (Jn 5,38) (textos citats en DV 15). Preparar vol dir narrar i expli-
car (vegeu DV 14). La importància d’un anunci profètic li ve del fet que 
apunta al que vindrà abans que això es produeixi. En tercer lloc, la preparació 
de l’Evangeli o evangèlica significa que s’anticipen les realitats que vindran 
després. Per exemple, l’alliberament de l’èxode i la Pasqua com esdeveniment 
salvador anticipen la Pasqua de Jesús, que serà salvació definitiva per a tots 
els qui en participin. També el judaisme viu l’alliberament pasqual en termes 
de memorial: «Tots vam sortir d’Egipte», afirma la Mekhilta de l’èxode. O bé 
l’esperança messiànica, fonamentada en textos senyers de promesa d’un mes-
sies (2Sa 7) o d’un profeta (Dt 18), determina la projecció històrica d’un poble 
que manté l’esperança en un alliberador. En resum, preparar vol dir que les 
realitats del temps de la preparació són consistents, assenyalen la voluntat de 
Déu i anticipen allò que vindrà.
En conseqüència, cal afirmar que l’economia de la revelació pròpia de 
l’Antic Testament no és defectuosa sinó de gran riquesa, si bé incompleta o 
«imperfecta» (DV 15). No és carència sinó promesa (DV 16). La seva riquesa 
es concreta, segons DV 15, en el coneixement de Déu i del seu comportament 
just i misericordiós, de manera que les Escriptures jueves contenen «un viu 
sentit de Déu», «ensenyaments sublims sobre ell», «una saviesa salvadora» i 
«tresors de pregàries». Cert que tot això es podria dir igualment de les reli-
gions i cultures egípcia i mesopotàmica, cananea o ugarítica, però, en cap 
d’elles, el Déu que es revela és el Déu de Jesucrist, aquell que es revelà a l’Ho-
reb (Ex 3,6) i s’ha revelat en i per Jesucrist (Jn 1,17).
Per tant, l’Antic Testament és revelació, també cristiana, i no ha de ser 
considerat superat, ni fent servir la via d’una interpretació cristològica de 
tipus excloent ni aplicant-hi una única qualificació historicosalvífica genèrica 
com ara la d’«ombra» (umbra). L’Antic Testament manté una continuïtat amb 
el Nou, però aquest és plenitud d’aquell i, per tant, entre ambdós hi ha el pas 
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d’un «latet» a un «patet» (segons la coneguda fórmula d’Agustí, citada en DV 
16). La continuïtat entre ambdós testaments és en la plenitud.26 Aquesta con-
tinuïtat en la plenitud, que no és pur continuisme ni mera discontinuïtat, 
queda més ben garantida si el centre de tota l’Escriptura no és tan sols 
Jesucrist sinó l’obra salvadora del Déu u i tri, és a dir: «la revelació amorosa 
de Déu en Crist rebuda a través de l’Esperit».27 En efecte, com afirma DV 2, 
«Déu ha volgut revelar-se si mateix pel Crist en l’Esperit». Aquesta afirmació 
es pot aplicar a qualsevol dels dos testaments i a tots dos en conjunt, per tal 
de tipificar la naturalesa pròpia de l’economia cristiana de la revelació. Jesu-
crist i l’Esperit són presents i actuants en l’Antic Testament com «mans» del 
Pare i constitueixen alhora el centre de la plenitud de la revelació, és a dir: 
del Nou Testament.
Ara bé, la precedència teològica correspon al Nou Testament, a la llum del 
qual la teologia cristiana llegeix l’Antic Testament, i no a l’inrevés, com sugge-
reix E. Zenger.28 Alhora, la teologia cristiana integra de manera convençuda 
l’Antic Testament en l’economia de la revelació i s’absté de relegar-lo o des-
qualificar-la: no es poden desqualificar les promeses de Déu. La segona ano-
tació diu referència a la relació entre la cristologia i l’Antic Testament. No es 
pot afirmar que la realitat cristològica penetri de la mateixa manera totes les 
realitats de l’Antic Testament. El marc de la lectura cristiana de l’Antic Testa-
ment és l’obra salvadora de Déu en Crist per l’Esperit però la «lletra» de l’An-
tic Testament posa al centre el Déu «just i misericordiós» (DV 15) que es 
relaciona amb Israel i, eventualment, amb els altres pobles. Cal respectar els 
dos nivells, sense dissociar-los ni aigualir-los. És legítim llegir l’Antic Testa-
ment per ell mateix —com fan, d’altra banda, molts exegetes cristians!— però 
la lectura espiritual i teològica de l’Antic Testament integra aquest text en un 
únic dinamisme de revelació. Aquesta lectura, de tipus cristològic i trinitari, 
és la més completa des del punt de vista de la teologia cristiana.
La darrera conseqüència d’una visió de la Bíblia com una sola revelació en 
dues aliances no és d’ordre soteriològic o cristològic sinó eclesiològic. El Con-
cili Vaticà II afirma que Déu no salva els homes individualment sinó com 
poble («un poble que el reconegués de veritat i el servís santament»). I conti-
nua: «S’escollí, doncs, com seu, el poble d’Israel, amb el qual va fer una alian-
26.  Vegeu el meu article «La interpretació de DV 12», RCatT (2014) 153-197.
27.  Vegeu el mateix article «La interpretació». Aquesta posició fa un pas més en relació a la teo-
logia dominant en els Pares i recollida en VD 39, que és eminentment cristològica.
28.  Vegeu E. ZENGER, Das erste Testament. Die jüdische Bibel und die Christen, Mannheim: Patmos 
1998.
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ça» («plebem israeliticam sibi in populum elegit, quocum foedus instituit») 
(LG 9). Aquesta aliança, segons Rm 9,29, no ha estat mai abrogada («els dons 
i la crida de Déu són irrevocables»), però sí que ha estat eixamplada, podríem 
dir-ne universalitzada, a la humanitat sencera. Ha aparegut, doncs, l’«Israel 
veritable», que ja no inclou «tots els israelites de naixement» (Rm 9,6), sinó 
aquella «multitud de jueus i pagans» que formen «el nou poble de Déu» i que 
estan units «no pas segons la carn sinó segons l’Esperit» (LG 9). Com es lle-
geix en Ef 2,14 (citat en NA 4), «de dos pobles n’ha fet un de sol». Aquest és 
«el poble messiànic, (que) té per cap Crist», és a dir: el Messies. No és un ter-
cer poble, sinó una extensió dels qui ja eren poble (laos) (els provinents del 
judaisme) i que ara s’enriqueixen amb una nova «plebs», la dels pagans (per 
això Mt 21,43 parla d’ethnos, i no de ta ethnê!). És a aquest poble, que no es 
defineix per l’ètnia ni pel signe de la circumcisió, que s’apliquen els atributs 
que abans s’aplicaven a Israel (vegeu 1Pe 2,9-10, citat en LG 9: «llinatge esco-
llit, casa reial, comunitat sacerdotal, nació santa, poble que Déu s’ha reser-
vat»). Aquest poble messiànic s’identifica amb l’Església cristiana.
Tanmateix, Israel continua essent poble de l’aliança o, si es vol, d’una alian-
ça que ara ha trobat la seva plenitud en Crist, el qual «ha instaurat la nova 
aliança» (DV 16) i així «ha constituït el poble messiànic», és a dir: «ha consti-
tuït Església» «els qui per la fe miren» cap a ell, «autor de la salvació» (LG 9). 
Així, doncs, les categories de «poble» i «aliança» s’apliquen tant a Israel com 
a l’Església. Més encara, LG 9 reconeix que aquest últim terme, «Església», 
tant es pot aplicar a l’«Israel segons la carn» com al «nou Israel» o «Església 
de Crist». En conseqüència, cal afirmar que l’elecció d’Israel com poble no ha 
prescrit, que l’aliança de Déu amb Israel no ha quedat abrogada i que, segons 
l’Escriptura (Nm 20,6; Dt 23,1), Israel és «Església de Déu». I alhora cal afir-
mar que l’Església és l’aplec dels sants i escollits, que és el fruit de la nova 
aliança que Jesús ha instituït i que és Església de Déu. És evident que l’única 
solució possible davant aquest aparent atzucac lògic i teològic passa per pos-
tular la continuïtat entre Israel i l’Església cristiana, el poble de l’aliança i el 
poble messiànic. Ara, bé, ¿això vol dir que, si l’elecció es manté, l’status histo-
ricosalvífic del poble d’Israel és ple i perfecte? ¿Significa que Israel, no tenint 
una aliança ni revocada ni minvada, no necessita cap nova aliança i pot acce-
dir a la salvació sense l’aliança instaurada per Jesús?
Des del punt de vista soteriològic, és innegable que, si qualsevol home de 
qualsevol religió es pot associar al misteri pasqual del Crist, més ho poden fer 
els qui segueixen la Llei de Moisès, que fou donada per Déu a Israel en el Sinaí 
(vegeu GS 22). Tanmateix, des del punt de vista historicosalvífic, l’aliança 
d’Israel abans de Jesús no té la mateixa densitat que després d’ell. Jesús ha 
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relacionat la seva vida, la seva missió divina i el sentit de la seva mort amb 
l’aliança de Déu i, per això, ha posat l’Últim Sopar sota el signe de «la sang 
de l’aliança», és a dir: la donació de la seva vida que redimeix i salva del pecat de
manera definitiva, tot esperant el «vi nou» del Regne de Déu (Mc 14,25).
En conseqüència, Israel no pot deixar de confrontar-se, ara i aquí, amb 
l’Últim Sopar i amb l’aliança de Jesús, que reprèn l’aliança del Sinaí i la porta 
més enllà, en línia amb Jr 31,31-34 (tal com Pau i Lluc han vist, fent servir la 
fórmula única d’aquest text, «nova aliança en la meva sang» en els relats de la 
institució). La lectura jueva de Jr 31,31-34 no es pot fer al marge de l’aliança 
que Jesús proclama i associa amb la seva mort a la creu. La pregunta jueva 
sobre l’economia de la revelació ha d’incloure les paraules i els gestos d’un 
circumcís, Jesús de Natzaret, que ha vinculat la seva mort amb l’aliança de 
Déu amb Israel (vegeu Ex 24). L’Israel segons la carn no pot deixar de pregun-
tar-se sobre allò que ha constituït i constitueix l’Església cristiana i la seva 
pretensió de ser poble messiànic i Israel veritable. Seria massa fàcil dir que 
Jesús ha usurpat o s’ha apropiat indegudament de quelcom que no li perta-
nyia —ell era jueu i, per tant, membre del poble de l’aliança! Més aviat l’alian-
ça del Sinaí esdevé, en mans de Jesús, un pacte que es manté i es projecta cap 
al Regne de Déu, però que passa per la seva vida oferta per tothom –també per 
«vosaltres», els dotze deixebles, jueus com ell, presents en l’Últim Sopar, als 
quals són donats el pa i la copa amb el vi, el seu cos i la seva sang. La crida de 
Déu és «irrevocable», també la que arriba al món mitjançant les paraules i els 
fets d’un jueu galileu del segle I, que focalitza la seva missió i la seva vida en 
un sopar que celebra tot sol amb els seus dotze deixebles i en el qual identifi-
ca la sang de l’aliança amb la seva pròpia sang —significada pel vi de la seva 
copa—. En el decurs dels segles, la disputa entre Església i Sinagoga s’ha cen-
trat, de manera aspra, en el naixement virginal de Jesús, en la seva condició 
de deixeble, de mestre de la Llei i de taumaturg, però també en la seva execu-
ció capital com el qui foravia Israel i és condemnat a les penes eternes.29 L’Úl-
tim Sopar ha quedat, sortosament, preservat de la polèmica. I és aquí, en el 
marc de l’Últim Sopar, impregnat de referències a l’aliança i al Regne, on es 
planteja la gran qüestió: la relació de Jesús amb l’aliança d’Israel, que mai no 
ha estat anul·lada i que el rabí de Natzaret ha dut a la plenitud.30
29.  Vegeu P. SCHÄFER, Jesus im Talmud, Tübingen: Mohr Siebeck 2010. Són els temes igualment 
recurrents en el Pugio fi dei, tractat apologètic en relació al judaisme escrit per Ramon Martí 
en el segle XIII.
30.  La tradició jueva ha elaborat l’anomenat Poema de les quatre nits: la nit en què Déu es mani-
festà i va crear el món; la nit en què Déu es va aparèixer a Abraham i li donà Isaac com fi ll; 
la nit en què Déu es va aparèixer als egipcis i va colpir els seus primogènits mentre alliberava 
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6. CONSEQÜÈNCIES PER A UNA TEOLOGIA CRISTIANA SOBRE ISRAEL 
En primer lloc, cal dir que una teologia cristiana antisemita, com la practica-
da per alguns teòlegs alemanys entre els segles XIX i XX, és del tot inaccepta-
ble.31 L’antisemitisme no és cristià, no pertany als ensenyaments del Nou 
Testament.32 Les afirmacions sobre l’enduriment d’Israel (Rm 11,25) han de 
ser llegides en el context que les emmarca: Pau es pregunta per les raons teo-
lògiques del refús de Jesús per part d’Israel, el seu propi poble. D’altra banda, 
el mateix Pau cerca una perspectiva de futur al refús d’Israel, que, segons 
l’apòstol, quedarà capgirat al final de la història, quan els pagans hagin acce-
dit a la fe en el seu conjunt: «tot Israel serà salvat» (Rm 11,26).33 Es tracta 
d’una prospectiva no definible cronològicament.
En segon lloc, cal fer exegesi dels textos del Nou Testament sabent que la 
doctrina de l’automaledicció (Selbstverfluchung) perpètua del poble jueu no 
s’adiu amb aquests textos i que és, de fet, una doctrina antisemita. La decla-
ració Nostra Aetate del Concili Vaticà II manifesta que allò que van fer, ran de 
la passió de Jesús, les autoritats jueves de l’època i els qui els feien costat «no 
pot ser imputat ni indiscriminadament a tots els jueus que llavors vivien, ni 
als jueus d’avui» (4). En efecte, Mt 27,25 («que la seva sang caigui sobre nosal-
tres i els nostres fills») no justifica un càstig perpetu del poble jueu, acusat de 
ser «deïcida». Aquest text s’inscriu en un horitzó històric, concretament la 
destrucció de Jerusalem (70 dC), que tant aquí com en el judaisme fariseu de 
l’època (Segon llibre de Baruc, Quart llibre d’Esdres) és vista com el càstig 
diví de què Israel s’ha fet mereixedor.34 D’altra banda, tot fa pensar que les 
autoritats jueves van promoure la condemna a mort de Jesús perquè no van 
entendre que Jesús era un enviat de Déu, ple d’autoritat en les seves paraules 
Israel; la nit en què el món s’acabarà i el Messies vindrà des de dalt. Aquesta, la nit del Mes-
sies, és la nit de l’Últim Sopar.
31.  Particularment signifi catiu és el cas de Paul de Lagarde (1827-1891) i els seus dos volums de 
Deutsche Schriften, textos furiosament antisemites, que els teòrics del Tercer Reich van con-
siderar una «profecia» del nacionalsocialisme d’A. Hitler. Vegeu M. LATTKE, «Paul de Lagarde 
on the Jews» (Reunió anual de la SNTS a Perth, juliol de 2013, pro manuscripto).
32.  No es pot afi rmar que Mt i Jn siguin antijueus. L’un i l’altre són antifariseus, és a dir: con-
traris al judaisme que es va imposar després de la destrucció de Jerusalem feta pels romans 
(70 dC).
33.  Vegeu MARGUERAT, Le déchirement. Juifs et chrétiens au premier siècle, 21.
34.  Vegeu el meu article «El rerefons de la declaració “La sang d’ell sobre nosaltres i els nostres 
fi lls” (Mt 27,25)», en ASSOCIACIÓ BÍBLICA DE CATALUNYA (ed.), La Paraula al servei dels homes. Vo-
lum commemoratiu de les XXV Jornades de Biblistes Catalans (1963-1985), Barcelona: Claret, 
1989, pp. 108-116 (= A. PUIG, Estudis de Nou Testament, 109-129).
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i les seves obres,35 i, ben al contrari, el van considerar un enemic de Déu, és a 
dir, un fals profeta36 i fins i tot un blasfem.37 A la base, doncs, de la seva actitud 
contra Jesús, que els porta a fer-lo morir, hi ha un error, que es retroalimenta, 
en alguns d’ells (els dirigents del temple), amb la defensa dels interessos de 
poder (vegeu Jn 11,50) i, en d’altres, es nodreix de la convicció que Jesús «ha 
seduït i ha esgarriat Israel» (tractat Sanhedrín 43a) (vegeu Mt 27,63-64: Jesús 
és un «impostor»).38
En tercer lloc, s’imposa una comprensió més ajustada de la noció teològica 
de preparatio evangelica, que té en Eusebi de Cesarea un dels seus màxims 
exponents i que és usada de manera freqüent en els documents del Vaticà II. 
L’afirmació de DV 14, que evoca el començament de DV 2, resulta incontesta-
ble: Déu s’ha escollit Israel «en el seu gran amor, projectant i preparant sol-
lícitament la salvació de tot el llinatge humà». Ara, bé, un concepte unila-
teral de «preparació», que reduís l’Antic Testament a una fase prèvia de 
l’economia de la revelació, la qual solament es produiria de fet amb el Nou 
Testament, o bé que entengués l’Antic Testament com un simple «arsenal de 
profecies» destinat a demostrar la messianitat de Jesús, no donaria raó del 
caràcter de «salvació incoada» que caracteritza l’economia divina que es des-
plega en la primera aliança. En l’Antic Testament hi emergeix amb força 
l’«anunci profètic» que s’orienta cap a «Crist, redemptor universal» (DV 15), 
però això no vol dir que no hi bategui (latet) «el misteri de la nostra salvació». 
La «preparació» ha de ser entesa en termes d’«incoació». Altrament, no s’ex-
plicaria que el Crist-Logos-Saviesa i l’Esperit fossin actors en una economia 
iniciada en la creació, continuada en l’alliberament pasqual del poble i mani-
festada en els oracles dels profetes, que parlaven guiats per «l’Esperit de Crist 
present en ells» (1Pe 1,11). La Trinitat ja es manifesta en l’Antic Testament.
En quart lloc, no es pot elaborar una teologia sobre Israel que, conscient-
ment o inconscientment, parteixi d’un equívoc: confondre l’Israel teològic i 
històric amb l’Israel polític, configurat d’antuvi com un moviment sionista i, 
en darrer terme, existent com Estat d’Israel. Les afirmacions solemnes de Pau, 
35.  Vegeu Mc 3,22 i par. («Aquest treu els dimonis pel poder del príncep dels dimonis»). O bé Mc 11,
28 i par. («Amb quina autoritat fas tot això? Qui te l’ha donada, aquesta autoritat?»).
36.  Vegeu Mc 14,65 i par. («Fes de profeta!»). És la burla davant el qui pretén parlar en nom de 
Déu.
37.  Vegeu Mc 2,5-7 i par. («Això és una blasfèmia) i Mc 14,63-64 i par. («Vosaltres mateixos aca-
beu de sentir la blasfèmia»). Semblantment en Jn 10,33: «No et volem apedregar per cap obra 
bona, sinó per blasfèmia, perquè tu, que ets un home, et fas Déu».
38.  Sobre això, vegeu el meu llibre Jesús. Un perfi l biogràfi c (Perfi ls 50), Barcelona: Proa 62005, 
pp. 508-524.
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jueu de Tars de Cilícia, sobre la reacció del seu propi poble a la persona i 
el missatge de Jesús, el Crist (Messies), en Rm 9,1-5, mostren a bastament el 
locus teològic d’Israel, que no pot ser evitat ni mistificat. Sense Israel, no hi ha 
Messies Jesús. Sense Israel no hi ha economia de la revelació ni inici de la 
salvació que Jesús portarà a la plenitud, però que queda anticipada en Israel. 
Afirmar la singularitat de Jesús i la necessitat del seu sacrifici redemptor no ha 
de comportar el rebaix del paper d’Israel en l’economia divina de la salvació. 
Ben al contrari, una afirmació contundent sobre la rellevància d’Israel en la 
història de la salvació és del tot necessària si es vol mostrar l’abast de l’autore-
velació de Déu, Pare, Fill i Esperit Sant. Altrament es construeix una fossa 
insalvable entre Antic i Nou Testament o bé es fa de l’Antic Testament una 
mena de «revelació de segon nivell», de manera que aleshores apunta a l’horit-
zó el desafiament gnòstic, la gran prova a què es veu sotmesa la teologia cris-
tiana de tots els temps —també el nostre! La unitat de les dues aliances en una 
sola revelació de Déu queda preservada quan es proposa una teologia de la 
continuïtat en la plenitud (vegeu DV 3-4) i quan es fa, de la revelació amorosa 
del Pare pel Fill en l’Esperit, el centre de tots dos testaments (vegeu DV 2).
En cinquè lloc, la teologia cristiana ha de ser conscient que no «posseeix» 
en exclusiva l’Antic Testament, sobretot el seu original hebreu —en canvi, des 
del segle II el judaisme s’ha desinteressat de la traducció grega de l’Antic Testa-
ment o Setanta i l’ha deixada completament en mans cristianes. Ran de la crisi 
desfermada per la destrucció de Jerusalem (70 dC) i per l’emergència de l’ano-
menat «judaisme configurador» (formative Judaism), de matriu exclusivament 
farisea, el poble de l’aliança del Sinaí ha quedat en mans de la teologia farisea 
o rabínica, que l’ha dirigit fins als nostres dies. A mesura que es refermaven, 
per un costat, el judaisme al voltant de la Llei i, per l’altre, un cristianisme que 
no observava la Llei, el judeocristianisme s’anava fonent en el riu de la història 
com la possibilitat de mantenir un pont concret entre la fe cristiana i la fe 
d’Israel. La desaparició pràctica d’un cristianisme observant de la Llei de Moi-
sès comporta que l’Ecclesia ex gentibus resti sola com expressió del cristianis-
me. Aquesta circumstància històrica ha fet perdre de vista que la teologia 
cristiana no és l’única hereva de l’Antic Testament i que el judaisme rabínic 
n’és la segona (o primera) gran línia, igualment legítima.39 D’altra banda, per 
la força mateixa dels fets, s’ha infiltrat, en la teologia cristiana, una doctrina de 
39.  Vegeu el pròleg del Card. W. Kasper al llibre Gesù Cristo e il popolo ebraico (p. 11), on cita el 
document de la PONTIFÍCIA COMISSIÓ BÍBLICA, «El poble jueu i les seves Sagrades Escriptures 
en la Bíblia cristiana» (2001). Aquí s’hi afi rma que les interpretacions rabínica i cristiana de 
l’Antic Testament són, l’una i l’altra, interpretacions «possibles» d’aquest text (§ 22).
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la substitució, d’Israel per l’Església, que, en les seves versions extremes, ha 
servit de crossa de l’antisemitisme. Aquesta doctrina ha de ser bandejada i 
substituïda per la doctrina de la incoació i de la plenitud en Crist.
7. CONCLUSIÓ
Les constitucions del Concili Vaticà II Dei Verbum (2-4 i 14-17) i Lumen Gen-
tium (9) i la declaració Nostra Aetate (4) conviden l’actual teologia catòlica a 
dur a terme una reflexió aprofundida sobre el lloc salvífic d’Israel en el marc 
de l’única economia de la revelació que troba, en Crist, mitjancer, la seva ple-
nitud. Altres fonts sobre aquesta tasca es troben en el magisteri dels darrers 
papes (Joan Pau II, Benet XVI i Francesc) sobre els jueus.40 La raó última 
d’aquesta preocupació rau en la naturalesa mateixa de l’Església i en la seva 
autocomprensió, dins la qual ha d’ocupar un lloc senyer la consideració teo-
lògica del poble d’Israel, de l’Antic o Primer Testament i de l’aliança a la llum 
de la història de la salvació. Aquesta història culmina en la nova aliança de 
Jesús, de la qual brolla el poble messiànic que és l’Església apostòlica, la qual 
plasma la revelació plena del Crist en els escrits del Nou Testament, segona 
part de la Bíblia cristiana.41 Seguint LG 9, cal afirmar que, des del punt de 
vista teològic, Israel no pot quedar al marge de l’Església ja que, ell també, és 
«Església de Déu». I, reprenent Rm 9,1-5, queda clar que, si el Crist és d’Israel, 
això vol dir que Israel és nostre.42 En efecte, com Ireneu afirma, «l’economia 
de la seva encarnació (de Jesús) es realitza entre els jueus, i aquell qui, baixant 
del cel, naixerà de Jacob i del llinatge jueu s’ha sotmès a aquesta economia» 
(Epideixis 58).
40.  En el cas d’aquest darrer cal remetre’s al llibre de converses del card. Jorge Bergoglio amb el 
rabí Abraham Skorka, que porta per títol Sobre el cielo y la tierra, Buenos Aires: Sudamericana 
2010.
41.  A propòsit de la terminologia per a designar els dos testaments, en els darrers temps, s’ha 
introduït, per part d’alguns, la denominació «Primer Testament» en comptes d’«Antic Tes-
tament». Si es vol indicar que l’aliança del Sinaí no ha prescrit, la denominació pot ser ac-
ceptada. Però, en cap cas, no es pot anomenar el Nou Testament «Segon Testament», ja que 
l’aliança establerta per Jesús és plena i defi nitiva en relació a l’aliança del Sinaí. Des del punt 
de vista de la teologia cristiana, fonamentada en els escrits del Nou Testament i el magisteri 
de la Dei Verbum, és el Nou Testament el que interpreta l’Antic, o Primer, Testament i no a 
l’inrevés.
42.  No és casual que el Pontifi ci Consell per a la Unitat dels Cristians inclogui igualment les rela-
cions amb els jueus. La raó, estrictament teològica, n’és el fet que Israel i l’Església són dues 
magnituds intercalades, que, des de punt de vista cristià, necessiten ser articulades.
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